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DIOSAROTU: EIEREN AV GUD
Sjamanisme, misjonering og spr˚akspill
Christian Sørhaug
Hovedfag UiO
Etter en ukes tid med feber, oppkast, diare´ og de-
hydrering mente min adoptivmor at n˚a fikk det være
nok. Dagen i forveien hadde jeg vært hos en wisiaro-
tu sjaman, uten at det hadde hjulpet noe. Han hadde
brukt de vanlige helbredelsesteknikkene med sang, mas-
sasje og røyk, men jeg var fremdeles syk. Aunisieta,
min adoptivmor sa at hun ville be en Diosarotu komme
for a˚ helbrede meg. Da var det garantert at jeg ville bli
frisk. Navnet overrasket meg, for jeg hadde aldri lest
eller hørt om sjamaner ved dette navnet tidligere.
Mens solen var p˚a vei ned, fikk jeg besøk av Gil-
berto, som presenterte seg som sjamanen som skulle
helbrede meg. Gilberto kjente jeg godt fra før, da han
var en av de f˚a i landsbyen som kunne snakke spansk.
Innledningsvis i feltarbeidet hadde han hjulpet meg en
del for a˚ oversette hva folk sa til meg. Han kjente til
kreolsk kultur1 og hadde s˚a langt vist seg a˚ være en
p˚alitelig kilde til informasjon. At han ogs˚a fungerte som
sjaman hadde ingen sagt noe om.
Gilberto kom inn i huset, sa kort “baukayara kri”,
“hvordan er helsa di Christian”, hvorp˚a jeg høflig svarte
“baukaya”, “helsa mi er bra”. Uten a˚ si et ord til, og med
et bekymret ansiktsuttrykk, satte Gilberto seg ned p˚a
kne ved siden av hengekøyen min. Til min overraskelse
foldet han hendene sine, s˚a opp i palmetaket og sa p˚a
spansk; “kjære Jesus, min venn Christian er syk, kan
du være s˚a snill a˚ hjelpe han. Er det greit? Takk skal
du ha Gud”. Inne i mitt feberfylte hode begynte jeg a˚
lure p˚a om jeg fantaserte. “Hvorfor i all verden snak-
ker han om Jesus og hva faen har Gud med dette a˚
gjøre. Denne formen for sjamanisme har da ingenting
med den tradisjonelle ma˚ten a˚ helbrede folk p˚a”. S˚a
begynte han a˚ massere meg over hele kroppen, noe sja-
manen jeg hadde vært hos dagen i forveien ogs˚a hadde
gjort. Etter masseringen stoppet Gilberto opp, foldet
hendene og begynte a˚ imitere en bønn p˚a latin. Gilber-
to, som ikke kan latin, later som han kan det. Det var
bare noen f˚a ord jeg kunne skille ut og det hørtes litt ut
som følgende. “Benedicto mumle mumle, santo, mumle
mumle, dios, mumle mumle, benedicto santo”osv.
Mens jeg l˚a der i mørket spilte skyggene fra en lam-
pe rundt omkring i palmetaket og følelsen av a˚ bli utsatt
for en eller annen form for magi var p˚atrengende. Gil-
berto skiftet mellom massering og a˚ be p˚a “liksomlatin
i en halvtimes tid. Berøringen og den rolige jevne stem-
men var behagelig for en kropp herjet av feber. Da han
var ferdig sa han at i morgen ville jeg føle med mye
bedre. Min adoptivmor var entusiastisk og var helt enig
i at jeg kom til a˚ føle meg bedre.
Denne formen for helbredelse, som kom meget over-
raskende p˚a meg, er symptomatisk for situasjonen man-
ge av samtidens Sør Amerikanske lavlandsindianere
befinner seg i. “Diosarotu” er en sammensmelting av
to ulike ord fra to ulike spr˚akspill, en type neologistisk
hybrid. Dios er spansk for “gud”og arotu betyr “eie-
ren av”. Oversettelsen blir alts˚a “Eieren av gud”. Møte
mellom to ulike kulturer, Warao sjamanisme og den
kristne gud, representert gjennom misjonærer, kommer
til uttrykk i denne kunnskapsformen og institusjonen.
Dette møtet er selvfølgelig ikke bare med misjonærer,
men gjelder ogs˚a en rekke andre aspekter ved kreolsk
kultur.2
En vanlig ma˚te a˚ analysere nye sosiale former p˚a
blant amerindianere er a˚ se p˚a koloniseringstraumet.
Gjennom a˚ redegjøre for kolonistenes fremferd, s˚a vil
man kunne forklare opphavet til nye sosiale formasjo-
ner. Et problem med slike analyser er at de vektlegger
kolonistenes betydning i for stor grad og glemmer in-
dianernes egen handlingskraft. Man fremstiller det p˚a
en slik ma˚te at endring kommer utenfra (kolonistene
gjennom ulike diskurser) og er ansvarlig for nye sosia-
le formasjoner (Wilbert 1996). I møtet mellom disse
to kreftene blir indianerne fremstilt som ofre for hen-
synsløse misjonerende, kapitaliserende og nasjonalise-
rende krefter.
Gjennom teksten vil jeg ta for meg to ytre krefter,
misjonering og kapitalisering. Misjonering vil omhand-
le de katolske Kappuciner misjonærene sitt prosjekt og
deres innflytelse p˚a waraoindianerne. I møtet med disse
ytre kreftene oppst˚ar det nye sosiale former som har sin
opprinnelse i allerede foreliggende kunnskapssystemer
og forst˚aelses kategorier. Jeg vil analysere de nye sosia-
le formene ved bruk av spr˚akspill begrepet til filosofen
Ludwig Wittgenstein.
Den etnografiske konteksten utspiller seg ved mun-
ningen av elva Orinoco. I dette vifteformede deltaet,
preget av myriader av elver og kanaler, har waraoene
holdt til i over 7000 a˚r. Waraoene som en etnisk gruppe
teller rundt 30 000 (Heinen & Henley 1998–1999) spredt
i og omkring deltaet. Waraoene lever i et ugjestmildt
habitat som i lang tid har beskyttet waraoene. Men ny-
lig har en rekke endringsaktører, deriblant misjonærer
og handelsmenn, satt sitt preg p˚a denne livsformen.
Motstridende interesser
Man ikke kan snakke om en helhetlig kolonimakt, da
de forskjellige kreftene i denne invasjonen drar i for-
1Med kreolsk kultur mener jeg her generelle diskurser som strømmer fra det venezuelanske storsamfunnet og inn i landsbyen
hvor jeg har gjort feltarbeid.
2Waraoene pleier a˚ referere til ikke-indianere som hotarao, som betyr mennesker fra den harde jorda (i motsetning til Waraoene
sitt myrhabitat). Gitt denne vage definisjonen av “de andresynes jeg kreol blir en passlig vag term a˚ oversette med.
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skjellige retninger. Ofte var det snakk om motstridende
interesser innad i kolonimakten. Dette poenget er blitt
understreket av J. Comaroff som sier at:
In most places, at most times, colonialism
did (and does) not exist in the singular,
but in a plurality of forms and forces—its
particular character being shaped as much
by political, social, and ideological contests
among the colonizers as by the encounter
with the colonized. (Comaroff 1989:680)
De ulike politiske, handelsmessige og misjonerende
“kroppene”har forskjellige motiver og interesser i forhold
til sin samhandling med indianerne, noe som setter sitt
preg p˚a denne samhandlingen.
Waraoene opplevde i likhet med andre indianere i
Amerika a˚ bli utnyttet til fordel for kolonistene. De ble
tvunget til a˚ arbeide ved deres plantasjer og gjøre ulike
former for arbeid. Som en buffer mot kolonistenes mer
eller mindre hensynsløse fremferd forsøkte misjonærene
a˚ beskytte waraoene fra den grove behandlingen kolo-
nistene ga dem. Man finner et spenningsforhold mellom
disse to kreftene, hvor den ene siden vil integrere in-
dianerne inn i en markedsøkonomi og den andre vil
integrere indianerne inn i den kristne guds verden.
Spr˚akspill og misjonærer; en in-
tersubjektiv praksis
Filosofen Ludwig Wittgenstein har hatt betydelig
p˚avirkning, direkte og indirekte, p˚a samfunnsvitenska-
pen i det tyvende a˚rhundre. I denne teksten vil jeg
bruke hans spr˚akspillmetode for a˚ analysere to ulike
fenomener: Diosarotu og unge gutters reiser til en av-
fallshaug for a˚ sanke goder. Denne metoden har noen
epistomologiske implikasjoner som vi trenger a˚ se nær-
mere p˚a.3 Etter en redegjørelse av begrepet vil jeg bruke
misjonærenes misjonerende aktiviteter for a˚ illustrere
hvordan et spr˚akspill kan se ut.
For a˚ følge dette prosjektet er det fire elementer vi
trenger a˚ se p˚a i hans spr˚akspillmetode. 1) Spr˚ak er
handling og mening. “Et ords betydning er dets anven-
delse i spr˚aket”(Wittgenstein 1997:§ 43). Man finner
“mening”med ord ettersom man bruker det i spr˚aket og
følgelig sine aktiviteter (for a˚ prate er a˚ handle). For
a˚ f˚a tilgang til hvordan slike talehandlinger fungerer
ma˚ vi se p˚a hvordan de gir opphav til 2) pragmatiske
regler. A˚ følge en regel er en praksis, sier Wittgenstein
i Filosofiske Undersøkelser (Wittgenstein 1997:§ 202).
Bruken av uttrykk er styrt av pragmatiske regler som
oppst˚ar nettopp gjennom spr˚akets bruk. Dette poenget
har Bourdieu gjort bruk av i Outline of a Theory of
Praxis (Bourdieu 1977), gjennom a˚ vise at regler ikke
er forut for handling, men noe som oppst˚ar i kjølvannet
av at folk gjør noe.4 Bourdieu sier at vi ikke m˚a blande
sammen modeller av virkeligheten og det a˚ si at virke-
ligheten er modeller. A˚ gjøre det blir som a˚ si at kartet
representerer virkeligheten og deretter si at, siden linje-
ne p˚a kartet er røde, s˚a skal veier ogs˚a være røde. Det
er en forskjell mellom a˚ si at fenomener eller handlin-
ger følger regler og si at de har i seg en gjentagende
frekvens eller regularitet. Vi vet at dagen i morgen vil
oppst˚a og vi vil gjøre ting p˚a cirka den samme ma˚ten.
Men p˚a tross av dette m˚a vi være forsiktige med a˚ si at
fenomener eller handlinger vil være akkurat det sam-
me og a˚rsaksforklare folks handlinger etter regler (for
eksempel a˚ si at han handlet slik p˚a grunn av en re-
gel). A˚ si at folk følger regler blir a˚ putte vognen foran
hesten. Hvis vi p˚a grunnlaget av en observert frekvens
sier at “dette er regelen”, s˚a sier vi at folk gjør slik
og slik p˚a grunn av denne regelen. En slik holdning til
regler gjør det vanskelig a˚ forklare endring i et sam-
funn, eller de tilfellene hvor folk velger a˚ se bort fra
regelen og gjøre noe annet enn det en bestemt regel
sier at man skal gjøre. Regler skal alts˚a sees p˚a noe
som oppst˚ar i spr˚akspillene. I spr˚akspillene blir dis-
se pragmatiske reglene operative. S˚a hva er n˚a dette
spr˚akspillet “egentlig”? I paragraf 7 i boka Filosofiske
Undersøkelser blir 3) spr˚akspill forklart som: “Ogs˚a hel-
heten av spr˚ak og de handlingene som spr˚aket er vevd
sammen med, kommer jeg til a˚ kalle ‘spr˚akspill’ ”. Et
annet sted blir det forklart som: “se p˚a spr˚akspill som
det primære! Og følelsene osv. som en ma˚te a˚ betrak-
te, a˚ tolke spr˚akspillet p˚a” (Wittgenstein 1997:§ 656).
Vi kan si at spr˚akspillene er sammenhengene som man
uttrykker seg med gjennom symboler. Spr˚ak, handlin-
ger og konstruksjonen av hendelser er alle deler av et
spr˚akspill. Spr˚akspill henger sammen gjennom likheter
som Wittgenstein forklarer med s˚akalte “familielikhe-
ter”.
Jeg kan ikke finne noen bedre betegnelse
for disse likhetene enn ordet “familielikhe-
ter”; for de forskjellige likhetene overlapper
og krysser hverandre helt som medlemme-
ne av en familie: kroppsbygning, ansikts-
trekk, øyenfarger, ganglag, temperament
osv. osv.—og jeg vil si at “spillene”utgjør
en familie. (Wittgenstein 1997:§ 64)
De er en form for intersubjektive meningsdannede
og symbol skapende praksiser. 4) Livsform er det som i
siste instans gir disse spr˚akspillene sin mening. “Ordet
‘spr˚akspill’ skal her understreke at det a˚ snakke et spr˚ak
er en del av en aktivitet eller en livsform” (Wittgen-
stein 1997:§ 23). I livsformen blir disse mønstrene eller
3Wittgenstein s˚a p˚a de fleste filosofiske problemer som “skinnproblemer for˚arsaket av en feil forst˚aelse av spr˚aket. I store filosofis-
ke spørsma˚l som “hva er tid”, “hva er mening”, “hva er kunnskaps˚a skaper man noe substansielt ut av noe abstrakt. Fra dette
forsøker man a˚ finne noe som korresponderer til disse substantivene. Gjennom a˚ gjøre tid, mening, kunnskap til ting, ved a˚ gjøre
dem til substanser, s˚a skaper vi ogs˚a filosofiske problemer (Monk 337). Vi blir forledet av spr˚aket til a˚ tro at det er et problem. Med
spr˚akspill ville Wittgenstein vise “flua veien ut av flaska”, hvor filosofen er flua og flasken de filosofiske problemene.
4Jeg takker Jo Helle-valle for a˚ ha gjort meg oppmerksom p˚a denne sammenhengen og for tilbakemelding p˚a min bruk av
Wittgenstein.
Diosarotu: Eieren av Gud 123
regularitetene plassert i en større sammenheng og re-
presenterer kontekstene spr˚akspillene selv kan uttrykke
seg i.
Et eksempel som kan illustrere hvordan et spr˚akspill
kan se ut vil jeg se nærmere p˚a misjonærenes aktiviteter
i Delta Orinoco. Sammenhengen av disse aktivitetene
vil jeg p˚ast˚a utgjør et spr˚akspill. Utgangspunktet blir
historisk for deretter a˚ vise dagens ma˚te a˚ misjonere
p˚a.
Gjennom historien har misjonærenes virksomhet
satt sitt preg p˚a Warao indianerne. Dominicanere, Fran-
ciskanere og Kappusiner munker kom til den nye verden
for a˚ ivareta de spirituelle behovene til nykommerne. De
utvidet sitt misjonsarbeid til ogs˚a a˚ “redde”indianerne
ved a˚ konvertere dem til kristne. Antropologen J. Wil-
bert skriver om misjonærenes holdninger til indianerne
som
were viewed as people without reason whose
animal-like existence in the forest offended
God in all its evil ways. To be reconsti-
tuted as Christians they would first have
to be turned into humans because in their
barbaric, ferocious and unmannered hea-
thenism they represented a ”new species
apart from humanity”. They were ”ratio-
nal fauna” in need of domestication to rid
them of their superstitions, vices and idol-
atry. Only in this way could they acquire
the prerequisite of a human existence, and
only then would they attain a level of de-
velopment at which it would no longer be
appropriate to call them ”Indians”. (Wil-
bert 1996:31)
Kappusiner misjonærene ankom til deltaet p˚a 1920-
tallet og etablerte en rekke misjonsstasjoner. Som g˚ar
frem av sitatet ovenfor var deres ma˚l a˚ omvende in-
dianerne til a˚ bli gode kristne. Man finner innen det
misjonerende spr˚akspillet er sett av ma˚ter a˚ spille et
spill p˚a. Alle munkene innen den Kappusinske ordenen
er katolikker som har til oppgave a˚ omvende waraoene
i Deltaet til gode katolikker. En slik misjon vil inne-
bære a˚ lære dem spansk, slik at de kan lære om Gud.5
Gjennom a˚ ta til seg gud vil de bli omvendt, de vil bli
frelst, oppleve gud, f˚a bedre liv osv. En av misjonærene
jeg møtte i deltaet under mitt feltarbeid har skrevet
følgende om sitt misjoneringsprosjekt:
Vi har ikke kommet for a˚ ødelegge en kultur,
en ma˚te a˚ tenke p˚a, noen riter og erstatte
de med noen bedre, men for a˚ fortelle og
tilby en tro p˚a Jesus som kan manifestere,
sammensmelte/forene seg med formen til
enhver kultur, p˚a lik m˚ate som Jesus gjorde
i Judea. (Lavandero 2000)
Av Lavandero sin uttalelse om Kappusinerne sitt mi-
sjoneringsprosjekt, s˚a har de som m˚al a˚ forene seg med
den lokale kulturen gjennom a˚ formidle ideen om Gud,
Jesus og dens lære.
Den misjonerende praksisen er blant annet nedfelt i
katolisismens rituelle talehandlinger. Padrene kommer
nesten hver søndag til Hobure for a˚ holde messe. Her er
det vanligvis stort oppmøte av mennesker som møter
opp for a˚ høre p˚a Padre Lavandero. P˚a veggen henger
et kors, og under dette pleier misjonæren a˚ forette sin
seremoni. Seremonien foreg˚ar p˚a vekselvis, latin, spansk
og Warao. Jesus legeme og blod blir distribuert til de
fremmøtte. I “kirkener det krav om a˚ ha p˚a seg ansten-
dige klær. Alle mennene har p˚a seg bukse og skjorte,
og for de som har det, sko. Kvinnene har p˚a seg sine
egen sydde kjoler og store halskjeder lagd av “lagrimas
de San Pedro”(en type steiner).
Kravet om a˚ ha p˚a seg klær, a˚ være stille under se-
remonien, i det hele tatt a˚ oppføre seg p˚a en bestemt
m˚ate som er forenlig med det a˚ være i kirken, er andre
deler av spr˚akspillet. De ligger implisitt, men er like
fullt viktige deler av det a˚ oppholde seg i kirken, og for
misjonærene er dette viktige deler av konverteringspro-
sessen.
Alle de ulike talehandlingene til presten henger sam-
men i et spr˚akspill, hvor talehandlingene f˚ar sin mening
i forhold til hverandre. Ma˚ten misjonærene snakker
latin; misjoneringen rundt Gud og Jesus; de bibelske
historiene; kirken, som er gud hus; korset, som Jesus
henger p˚a; menneskers arvesynd, som Jesus betalte for
med sitt liv. Alle disse elementene, med en rekke andre,
blir meningsfylte i forhold til hverandre. I disse histo-
riene vil det være nedfelt regler for moralsk og etisk
korrekt atferd og m˚ater a˚ forst˚a verdenen p˚a.
Likhetene mellom alle delene i det misjonerende
spr˚akspillet, for eksempel kirken (en stygg betongkloss
som ellers er skolen) henger sammen med det faktum at
det er søndag—at det er et kors der—og at misjonæren
Lavandero er der (pluss en rekke andre indikasjoner).
Det er ingen umiddelbar “mening”i de ulike delene,
men sammen utgjør de et spr˚akspill som skaper Kir-
ken og messen osv. Vi finner en form for familielikhet
mellom de ulike delene og sammen utgjør de det misjo-
nerende spr˚akspillet. “A language game is the totality
of activities and conventions which generate meaning”
(Helle-Valle 1996:35). For a˚ forklare hvordan delene
henger sammen bruker Wittgenstein en tr˚admetafor.
“Og tr˚adens styrke ligger ikke i at ett enkelt fiber løper
gjennom tr˚aden i hele dens lengde, men at mange fibrer
lapper over i hverandre”(Wittgenstein 1997:§ 67). Vi
finner alts˚a at det er snakk om overlappende menings-
dimensjoner som henger sammen i det misjonerende
spr˚akspillet. Og for a˚ erkjenne en del, for eksempel gud,
s˚a ma˚ du ogs˚a kle deg p˚a en bestemt ma˚te (bukser,
skjorter), oppføre deg p˚a en spesiell m˚ate (g˚a i kirken,
be til gud osv), visse sett med moralske ideer, spesielt
5Det var et veiskille i den katolske kirkes misjoneringsprosjekt rundt 1960-tallet under det Andre Vatikanet Konsil. I kjølvann av
dette møtet ble en del grunnprinsipper i hvordan misjoneringsprosjektet skulle gjennomføres endret: “Present day missionaries have
long since rejected the ethnocentric, self-righteous, and paternalistic attitudes of their predecessors, no longer considering it their
obligation to ‘reduce and civilize’ the Indians, as decreed by the old Law of Missions” (Heinen 1988 i Wilbert 1996:49).
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slik man misjonerer de ti bud (det vil si ikke ha flere
enn en kone, ikke drepe, ikke være utro, ikke ha andre
guder enn meg, ikke misunne din nabo osv).
A˚ tilegne seg ideen om gud kan ikke gjøres bit for
bit—“n˚a forst˚ar jeg hva man mener med Jesus, s˚a n˚a
kan jeg begynne a˚ forst˚a transsubstans”. Man ma˚ set-
te det hele i sammenheng med hverandre, for et ords
mening henter sin mening fra et gitt spr˚akspill. Man
ma˚ tilegne seg en hel kunnskapskonstellasjon som lig-
ger nedfelt i det misjonerende spr˚akspillet. A˚ misjonere
dreier seg om a˚ lære og a˚ overbevise noen om at sitt
standpunkt er mer riktig, moralsk, estetisk og intellek-
tuelt.
I dette spillet fungerer misjonæren som guds repre-
sentant p˚a jorden. Misjonæren vil med utgangspunkt i
sin esoteriske kunnskap om de ulike rituelle talehand-
lingene nevnt ovenfor, være en forvalter av en esoterisk
kunnskapsform. Han fungerer som bindeledd mellom
vanlige mennesker og gud.
I kontrast til a˚ se misjonærenes spr˚akspill, som har
introdusert de kristen katolske spr˚akspillene rundt gud,
kirke, Jesus, bønn, osv, vil jeg p˚ast˚a at vi ma˚ se p˚a
sjamanene sine aktiviteter for a˚ forst˚a fenomenet dio-
sarotu. Det er ingen tvil om at dette fenomenet har
oppst˚att i møte med misjonærene. Men implisitt i kon-
verteringsprosjektet ligger det et krav om a˚ forst˚a gud i
forhold til kristendommen, ikke gud i forhold til sjama-
nismen. Problemet vi m˚a henvende oss til er hvordan vi
skal fortolke møtet mellom to intersubjektive praksiser:
misjonering og sjamansime.
Sjamanisme og diosarotu
Det finnes en rekke ulike sosioreligiøse kunnskapsfor-
mer som blir utøvd av folk i Hobure. Noen av disse er
wisiarotu, bahanarotu, hatabuarotu og hoarotu. Over-
satt betyr dette henholdsvis “eieren av smerte”, “eieren
av stein (eller et annet objekt)”, “eieren av pil”og “eie-
ren av hoa (en type ond kraft)”. Jeg vil ikke g˚a inn p˚a
alle de ulike kunnskapsformene som er knyttet opp til
ulike guder og deres forhold til kosmologien. Det som i
denne sammenheng er viktig a˚ bemerke seg er at alle
formene for sjamanisme er knyttet opp til possessive
suffikset, arotu. Arotu betyr p˚a Warao “eieren”og vil i
magisk-religiøs forstand innebære at sjamanen er kjent
med gudene knyttet opp til en kunnskapskonstellasjon.
Gjennom a˚ kjenne til gudene og ma˚tene a˚ f˚a kontakt
med dem p˚a, gjennom sang og a˚ kjenne navnene deres,
vil han6 ogs˚a kunne manipulere dem til a˚ gjøre som
han vil. Ved a˚ besitte denne kunnskapen vil han være
i stand til a˚ kontrollere gudene, blant annet ved gjen-
nom en substans som refereres til som hebu, som er en
type usynlig a˚ndelig materie. Gjennom kontroll over
denne substansen vil sjamanen ha makt over sykdom,
helbredelse, liv og død.
Men hvordan skal vi identifisere fellesbetegnelsene
for de sjamanistiske eller misjonerende aktivitetene?
For Wittgensteins spr˚akspill er det alts˚a ikke slik at
spr˚aket refererer til en virkelighet “der ute”, men hen-
ger sammen gjennom familielikheter. To kusiner kan ha
fellestrekk i forhold til h˚arfarge, nese og øyne, men ha
ulike lepper, kinnben osv. Hele gruppen av kusiner vil
vanligvis ikke ha et fellestrekk som man kan samle alle
i, men vi ser overlappende fellestrekk. Vi finner, som
i tr˚admetaforen, at det er de overlappende trekkene
som skaper likheten eller regulariteten. Spr˚akspillene
som intersubjektive meningsdannende symbolskapende
praksiser har sin kontinuitet i de overlappende likehe-
tene, eller regulariteter. Vi vil aldri greie a˚ isolere et
fellestrekk som er felles for alle. De er a˚pne for end-
ring, men har en kontinuitet gjennom regulariteten av
overlappende likhetstrekk.
For det misjonerende spr˚akspillet henger sammen
nettopp gjennom sine overlappende betydninger, hvor
de gir og henter mening fra hverandre: Gud, Jesus, Kir-
ke, messe, misjonær, misjonering, bibel, osv. Det som jo
blir interessant for v˚ar sammenheng er hvordan warao-
ene forst˚ar disse praksisene. Som jeg har argumentert
blir det misjonerende spr˚akspillet hvor dioaraotu, eie-
ren av Gud, fortolket p˚a bakgrunn av det sjamanistiske
spr˚akspillet. Innen det sjamanistiske spr˚akspillet finner
vi kontinuiteten i overlappende meningsdimensjoner
som røyk, guder, sang, massering, sykdom, hebu (˚and),
sjaman, osv.
I sitt møte med misjonærene har waraoene integrert
konseptet om gud innen denne kunnskapsformen. Som
ble beskrevet i innledningen er eieren av Gud et feno-
men som har oppst˚att i møtet med misjonærene. Det
tradisjonelle sosioreligiøse helbredelsesspr˚akspillet er
ulikt misjonærene sitt spr˚akspill rundt den katolske
Gud. Hos waraoene dreier spillet seg rundt kunnskap,
manipulering og kontroll av gudene. Hos de katolske
misjonærene dreier det seg om a˚ overgi seg helt og hol-
dent til Guds uransaklige veier. A˚ overgi seg til Gud,
som er et sentralt element i konverteringsprosessen til
den kristne Gud, s˚a ikke ut til a˚ være et viktig element
hos menneskene jeg møtte i Hobure. Den kreolske utta-
lelsen som ofte var a˚ høre blant kreoler, si Dios queres,
“hvis gud vil”, var ikke a˚ finne hos waraoene. Her s˚a de
heller muligheter til a˚ manipulere Gud, via bønn til Je-
sus og kunnskap om det latinske spr˚aket, til a˚ handle
slik diosarotu, eieren av Gud, ville.
Diosarotu vil jeg si er en fortsettelse av det sjamanis-
tiske spr˚akspillet, hvor deler av misjonærenes spr˚akspill
er blitt assimilert inn. Vi kan tydelig skille ut Gud,
Jesus og kvasilatin. Allikevel vil jeg si at det mest fun-
damentale for misjonærene, som er at man skal “overgi
segtil gud som allmektig, ikke er blitt gjort. I diosarotu
finner vi at sjamanene prøver a˚ kontrollere Gud sin vilje
blant annet ved gjennom ulike rituelle talehandlinger,
p˚a lik m˚ate som de andre sjamanformene. Videre finnes
det likheter med det sjamanistiske spr˚akspillet gjen-
nom massering og at helbredelsen skjedde rett etter
solnedgang (det er da sjamanene lettest f˚ar kontakt
med gudene).
Det finnes helt tydelige strukturelle likheter mellom
6Det finnes kvinnlige sjamaner blant waraoene, men jeg har personlig til gode a˚ møte en.
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sjaman og misjonærer. De er begge religiøse spesia-
lister som fungerer som mellomledd mellom guder og
mennesker. Av dette kan vi sette opp ligningen, sja-
man : gudene : : misjonær : Gud. Gitt denne strukturelle
likheten (her snakker jeg ikke i Levi-Strauss sin betyd-
ning dypstrukturer) i spr˚akspillene er det nært a˚ slutte
seg til at sjamanene lar misjonærene sin mektige gud
bli en del av deres egne sjamanistiske spr˚akspill. Den
kristne gud, som blir oppfattet som en mektig gud (han
er jo tross alt allmektig), blir manipulert av “eieren av
gud”.
Sankingen sitt spr˚akspill
En annen m˚ate a˚ h˚andtere ytre diskurser p˚a finner vi i
forhold til kapitaliseringsdiskursen og sanking. I likhet
med andre amerindianske samfunn utgjøre sanking en
sentral del av waraoene sitt økonomiske system. Sanking
er en form for subsistensproduksjon, hvor man vandrer
rundt i skogen p˚a utkikk etter ulike ville matproduk-
ter som man kan spise. Jeg vil her la ordet sanking
inkludere andre nytteobjekter, som blader av moriche-
palmen som brukes til a˚ lage hengekøyer, materialet
til ulike kurver eller piler som man finner av bestem-
te str˚a planter. Selv om disse tingene ikke direkte kan
spises er de sentrale elementer for overlevelse i deltaet.
Skogen vil ha i seg mange ulike ting som folk “henter”.
Poenget med disse bemerkningene er at jeg vil innbe-
fatte nytteobjekter som ikke er direkte spislig innenfor
sankingens logikk. Det er alts˚a et spørsma˚l om hvilke
resurser waraoene kan hente ut av sine omgivelser.
Man ma˚ forst˚a waraoindianerne sitt miljø som et
kultivert landskap. Dette landskapet er ikke et “naturlig
habitat”, men et landskap langt p˚a vei antropogent og
besjelet. Gitt at store deler av landskapet har menneske-
lig opphav f˚ar vi en inversering hvor indianerne tilpasser
omgivelsene til sitt eget behov og ikke slik mange kul-
turøkologer har hevdet, at indianerne bare tilpasser seg
sine omgivelser. Gitt at landskapet til dels er kultivert
blir det enklere a˚ argumentere for at fremmedelementer
enklere kan passe inn som en del av omgivelsene, uten
at det derfor er “unaturlig”. I det som følger vil jeg ar-
gumentere for at en avfallshaug, som en kilde til goder,
kan sees p˚a som en del av Waraoene sine omgivelser og
derfor faller inn under sankingens logikk.
Kapitaliseringens spr˚akspill og
Kambelacha
Det er to ma˚ter man kan spille kapitaliseringens
spr˚akspill p˚a. Den ene ma˚ten er a˚ spille med regler
gitt av den konvensjonelle ma˚ten forst˚a dette spillet,
det vil si hvordan kreoler forst˚ar spillet (den relevan-
te andre). Her finner man at man ma˚ spille innenfor
regler som lønnsarbeid, penger, kjøp/salg og materielle
goder, hovedsakelig presentert av handelsmenn.
Bunkheros,7 som er omreisende handelsmenn, reiser
mellom landsbyer i den nedre del av deltaet i b˚atene
sine. Disse selgerne kommer selv fra de fattigste lagene
av det Venezuelanske samfunnet, men ser p˚a waraoene
som enda fattigere enn seg selv.
Waraoene sitt forhold til handelsmennene er alt an-
net enn vennlig. P˚a warao blir de kalt wabimo, som
som henger sammen med verbet wabikitane, “˚a sel-
ge”. Det er interessant og merke seg at substantivet
wabimo og verbet wabikitane, ogs˚a betyr henholdsvis
“forræder”og “˚a svike”, noe som er betegnende for deres
relasjon til handelsmennene. De forutsetter at selgerne
alltid forsøker a˚ lure dem. Andre ord som blir brukt for
a˚ omtale bunkheros er imasibu eller koneho, som begge
er termer for løgner.
En annen grunn til at bunkheros er lite populære
er at folk i Hobure sjelden har penger. En ma˚te a˚ f˚a
fatt p˚a penger er ved a˚ selge fisk, taro eller tømmer til
misjonsbyen San Francisco de Guayo, som ligger tre ti-
mers padle tur fra Hobure. Selv om folk noen ganger
gjør dette, er det sjelden folk har tid og mulighet til a˚
produsere nok overskudd for salg. Videre er fortjenes-
ten p˚a en slik transaksjon meget liten. Gitt at det er
lite penger blant folk i Hobure er det naturlig at det
oppst˚ar en del materiell sjalusi, noe som nok ogs˚a er
opphavet til noe av de negative holdningene til handels-
mennene. Lønnsarbeid er en annen ma˚te a˚ f˚a tilgang
til penger, men dette krever at man migrerer til en by.
Problemet er at man i slike sammenhenger lett blir of-
fer for rasisme og sterkt underbetalt arbeid. Videre er
man i slike situasjoner gjerne uten familie og venner,
noe som blir nevnt som hovedgrunnen til at de ikke
liker a˚ arbeide i byene.
Den andre ma˚ten, og det er her jeg mener Warao-
ene er kreative i sitt møte med dette nye spr˚akspillet, er
a˚ sanke ting p˚a en avfallshaug kalt Kambelacha. Jeg vil
argumentere for at folk i Hobure og mange andre ste-
der i deltaet, ser p˚a denne avfallsplassen som en ma˚te
a˚ tilegne seg goder slik man gjør i skogen.
Avfallshaugen det dreier seg om ligger ved utkant-
en av Ciudad Guyana og heter Kambelacha. Ciudad
Guyana er stor by med over en million innbyggere, og
som man kan tenke seg produserer denne byen mye av-
fall. For a˚ komme seg til Kambelacha fra Hobure ma˚
man belage seg p˚a en ukes tid padling med kano opp-
over Orinoco. Reisen er i seg selv sett p˚a som meget
farlig og mange sier at de har vært redde for a˚ dø p˚a
reisen. De som reiser er gjerne gutter i alderen 15–25
uten for sterke familiære forpliktelser som krever deres
tilstedeværelse i landsbyen. Disse ekspedisjonene hadde
i seg en følelse av spenning og forventing.
Ely, en av de yngre mennene i landsbyen som frem-
deles ikke var gift, hadde i løpet av natten kommet
tilbake fra Kambelacha. Han hadde reist med to andre
yngre menn i nabolandsbyen, som hadde en stor kano.
Reisen, som hadde vart i over en ma˚ned, hadde vært
slitsom og full av farer. Alle i landsbyen var innom Ely
7Her skriver jeg det slik folk i Hobure utalte det. Ordet skrives p˚a spansk “bongueros”og kommer av ordet bongo, som betyr
kano/b˚at (handelsmennene selger fra b˚atene sine).
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for a˚ ønske han velkommen tilbake, men ogs˚a for a˚ høre
p˚a historiene hans og se p˚a tingen han hadde tatt med
seg tilbake. Mesteparten var sekker med klær, men han
hadde ogs˚a funnet en kassettspiller, batterier, en hagle,
masse metaller som han kunne lage pilspisser av, en fil,
en megafon, leker til barna og masse andre rariteter.
De fleste klærne ble delt ut til kvinne i husholdet hans,
som de ville sy og tilpasse seg selv, sine menn og barn.
Andre byttet til seg klær mot løfter om fisk og taro til
gjengjeld.
Tingene som er attraktive p˚a denne avfallspassen
er mye, men p˚a grunn av plassmangel i en kano er det
begrenset hva man kan ta med seg. Tingene som er
foretrukket er ulike typer klær; sko, skjorter, bukser,
kjoler, t-skjorter, shortser osv. Metaller til a˚ bruke som
pilspisser, kjeler til a˚ koke mat i, grillrister til a˚ ha over
ildstedet er ogs˚a foretrukne goder. Kassettspillere og
radioer er populære, noe som ogs˚a skaper et behov for
batterier.
Vi finner at Kambelacha er blitt en ny økologisk
nisje for Hobure og omegn.8 Denne nisjen er med p˚a
a˚ tilfredsstille de nye behovene som har oppst˚att i
kjølvannet av kontakt med kreolsk kultur.
A˚ hente ting p˚a avfallsplasser er en ting som for
Kreoler er fylt med stigma. Denne følelsen finner man
ikke hos folk i Hobure. Derimot finner man stolthet og
mye prestisje hos de mennene som tør a˚ kaste seg ut
p˚a den farefylte veien frem og tilbake til Kambelacha.
Spr˚akspillene sanking og kapitalisering sogner til to uli-
ke logiker og to ulike m˚ater a˚ produsere p˚a. Sanking p˚a
avfallshaugen blir for waraoen, vil jeg p˚ast˚a, bare en
forlengelse av spr˚akspillet rundt sanking i skogen eller
en videreføring av en slik logikk.
Videreføringen av denne logikken omfavner slutt-
produktet i kapitaliseringsspillet, materielle goder. Her
finner vi at en slik logikk skaper en m˚ate a˚ bevege seg
rundt kapitaliserings spr˚akspill. Man unng˚ar ting som
lønnsarbeid, kjøp og salg, og penger og g˚ar rett til en
type overflod av goder som det bare er a˚ sanke.
Avslutning
I sin æresforelesning ved antropologisk a˚rskonferanse
2004 sa Fredrik Barth at for a˚ forst˚a et samfunns end-
ring s˚a ma˚ vi først forst˚a de kontinuerlige aspektene.
Vi vil ikke forst˚a et samfunns endrende aspekter med
mindre vi tar utgangspunkt i de kontinuerlige aspekte-
ne.
Mitt forslag er at Wittgensteins spr˚akspill-metode
for a˚ analysere sosiale fenomener kan være nyttig. Grun-
nen til dette er at jeg synes spr˚akspill er en god metafor
“˚a tenke med”. Gjennom a˚ se p˚a overlappende likheter
i en kultur eller en diskurs, s˚a kan vi ta avstand fra
det a˚ si at fenomener henger sammen i e´n underlig-
gende fellesbetegnelse, som skal forklare alt (noe som
nødvendigvis vil ha i seg en eim av essensialisme el-
ler dyp strukturer). Istedenfor kan vi se p˚a hvordan
kontinuitet i et samfunn befinner seg nettopp i overlap-
pende meningsdimensjoner. Erfaringsrommet i Hobure,
som i stadig større grad er preget av handelsmenn og
misjonærer, introduserer nye meningsdimensjoner.
Mennesker skaper bilder av seg selv gjennom møte
med de andre. P˚a et vis kan vi si at de andre er med p˚a
a˚ konstruerer v˚are selvbilder. For waraoene har møtet
med kreolene skapt nye m˚ater a˚ erfare seg selv p˚a. En
slik ma˚te a˚ erfare seg selv p˚a, som a˚penbart er anner-
ledes, er ideen om dem selv som fattige. Ideen om seg
selv som fattig kommer gjennom deres erfaringer ved a˚
møte kreoler. Gjennom disse blir de fortalt at de ikke
har bestemte ting, og at de derfor er utilstrekkelige,
blant annet ved at de mangler det kreolene har. Dis-
se tingene kan være sko, bukser, kassettspillere eller
motorb˚ater.
For a˚ gjøre noe med dette er det, som jeg har vist
gjennom denne teksten, to mulige strategier man kan
velge for a˚ ta del i dette spillet. Den ene strategien er a˚
ta del i det kapitalistiske spillet, hvor penger, arbeid,
kjøp/salg og materielle goder er gjeldende. Den andre
strategien er a˚ reise til en avfallshaug og hente det du
trenger rett fra denne økologiske nisjen. En slik strategi
vil falle inn under sankingen sitt spill.
Sentralt for diskusjonen rundt nye sosiale forma-
sjoner er deres ektehet, eller autensitet. Et litt farlig
utgangspunkt er a˚ tillegge ytre krefter, misjonering eller
kapitaliseringsdiskurser, en slags sisteinstans i forklarin-
gen av opphavet til nye sosiale formasjoner. Man ender
opp med a˚ si at “de”var a˚rsaken til at endringen skjedde.
Med et slikt analytisk perspektiv tar man handlings-
kraft vekk fra aktørene og legger a˚rsaksforklaringer over
til noe individer ikke har kontroll over.
Makt blir en viktig faktor i a˚ forst˚a dette spillet. Mel-
lom disse to kulturene er det en a˚penbar asymmetrisk
makt relasjon, hvor kreolene tilsynelatende er mektigst.
Men i Hobure, hvor det kapitaliserende spr˚akspillet
st˚ar svakt (handelsmenn kommer bare sjelden, det fin-
nes ingen infrastruktur eller lønnsarbeid) finner vi at
det har oppst˚att alternative ma˚ter a˚ spille det kapi-
talistiske spillet. Selv om behovet for goder er sterkt,
finnes det en alternativ ma˚te a˚ f˚a tilgang til disse go-
dene, nemlig a˚ dra p˚a søplehaugen for a˚ finne disse
godene. Gjennom denne ma˚ten a˚ f˚a tilgang p˚a goder
trenger ikke folk i Hobure a˚ spille spillet etter regler gitt
av den kreolske kulturen. De kan unng˚a lønnsarbeid,
penger og kjøp/salg, og f˚a direkte tilgang til goder.
De erkjenner denne formen for resursutnyttelse som
en forlengelse/videreføring av en allerede foreliggende
sosioøkonomisk praksis, sanking. Det er to fundamen-
talt ulike ma˚ter a˚ se p˚a Kambelacha. For kreoler er
avfallshaugen et sted med negative konnotasjoner, et
stede hvor man kaster ubruklige ting. Blant waraoer er
Kambelacha en kilde til goder, et sted hvor man finner
nytteobjekter av ulike slag.
Hvis vi skal følge Wittgenstein og si at for a˚ forst˚a
et begrep s˚a m˚a vi forst˚a dets bruk innen et spr˚akspill,
finner vi at diosarotu er sjamanens spr˚akspill og ikke
misjonærens spr˚akspill. De elementene som er “l˚ant”av
8Harald Beyer-Brock gjorde meg oppmerksom p˚a at avfallshaugen kunne bli sett p˚a som en økologisk nisje.
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misjonærens spr˚akspill er derimot med p˚a a˚ utvide det
sjamanistiske spr˚akspillet. Mening vil bare kunne av-
dekkes innenfor det lokale sjamanistiske spr˚akspillet.
Likeledes kan det økonomiske sankerspr˚akspillet rede-
gjøre for unge gutters ferd til avfallshaugen. Det er
a˚penbart at møtet med det kreolske kapitaliserings-
spr˚akspillet har skapt et behov for materielle goder
som tidligere ikke var der. Men strategiene som blir
tatt i bruk for a˚ tilegne seg disse godene sogner til det
økonomiske spr˚akspille som dreier seg rundt sanking.
Diosarotu og de unge mennenes reiser til Kambe-
lacha er strategier for a˚ bemektige seg selv p˚a ovenfor
den tilsynelatende mektige “andre”. De har funnet al-
ternative strategier til a˚ spille et spill de har lyst til a˚
være med p˚a, men ikke f˚ar lov. Begrensningene for del-
tagelse er enorme hvis du bor i Hobure (kun et f˚atall
snakker spansk, de færreste har identitetspapirer, de
bor flere dagers padleturer unna nærmeste sted hvor
det finnes arbeid osv).
Vi finner at agens (aktørperspektivet) vil ha i seg
det meningsproblematiske og det maktproblematiske
(Ortner 1999:147). Spr˚akspill, i tillegg til a˚ være en
god metafor a˚ tenke med, kan være et utgangspunkt
for a˚ analysere disse sosiale fenomenene, da det inklu-
derer makt og mening med utgangspunkt i aktører.
Spr˚akspillmetaforen kan bringe oss nærmere det erfa-
ringsrommet som informantene befinner seg i.
P˚a tross av den a˚penbare endringen i fenomener
som diosarotu og unge gutters reiser til Kambelacha, s˚a
er de variasjoner p˚a en foreliggende kontinuitet. Disse
nye sosiale fenomenene er fundert i allerede foreliggende
spr˚akspill som dreier seg rundt sjamanisme og sankin-
gens logikk. Det kulturelle uttrykket de nye sosiale
formasjonene f˚ar, blir i stor grad formet av de lokale
aktørene.
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